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Il vizio della poesia: Pallada fra tradizione e rovesciamento
(con due proposte di lettura)
Nella nota che in una celebre antologia faceva da introduzione alla versione francese di
alcuni epigrammi di Pallada, Marguerite Yourcenar scriveva: «Ce petit bourgeois d’Alexan-
drie jouit encore des petites bribes de luxe intellectuel d’une grande civilisation finissante»1.
Da questa elegante considerazione è ricavabile almeno un dato: Pallada si situerebbe su un
margine. Al lettore che gli si accosti affrontando diacronicamente la storia letteraria, si pre-
senterà sempre alla fine del manuale, collocandosi la sua attività di poeta e di maestro di
scuola nel corso della seconda metà2 del IV secolo d.C. Questo greco di Alessandria che mai
ha visto Roma, oltre a una liminarità dettata dal tempo, dimora (o almeno così ci fa credere)
sul margine basso della scala sociale, occupando il gradino sul quale solo può stare un mal-
pagato docente di grammatica. In aggiunta, a circondarlo di un’aura di isolamento contribui-
sce la sua indole di iratus grammaticus3 in preda a una costante volontà di dissacrazione, vit-
tima di una nosos dalla quale non gli riesce di guarire (XI 340)4:
“Wmosa muriavki" ejpigravmmata mhkevti poiei'n,
pollw'n ga;r mwrw'n e[cqran ejpespasavmhn:
ajll∆ oJpovtan kativdw tou' Paflagovno" to; provswpon
Pantagavqou, stevxai th;n novson ouj duvnamai.
Mille volte ho giurato di non far più epigrammi:
mi son tirato addosso l’odio di molti stolti.
Ma quando guardo in faccia Pantagato il paflagone,
non riesco proprio a contenere il vizio.
Incontri triestini di filologia classica 3 (2003-2004), 67-95
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1 Cf. Yourcenar 1979, 421s. 
2 Cronologia in Stella 1949, 379ss., Bowra 1970, 265s.
3 Se è vero che a Pallada si riferisce, così lo definisce Claudiano in Carmina minora XXIII 5-6 (sic
non Tartareo Furiarum verbere pulsus / irati relegam carmina grammatici: cf. Cameron 1970, 306-309). 
4 Cf. anche l’epigramma seguente, XI 341: «Lodare è la cosa migliore, mentre il biasimo (yovgo")
è principio dell’odio: / però parlare male è il miele attico». Il motivo del ‘biasimo’ si traduce talvolta,
come in XI 340, in encomio alla rovescia: la vista non produce poesia laudativa ma psogos, appunto,
e invettiva.
Sia così giustificata la scelta del titolo. Ma nonostante le esteriori movenze da poeta
‘periferico’ non dovremo dimenticare che con i suoi circa 150 epigrammi si tratta dell’auto-
re meglio rappresentato nell’Antologia Palatina. Il margine culturale, dunque, è per buona
parte solo supposto, e rimane aperto e a tratti facilmente sondabile il confronto con i bran-
delli di una «civiltà che sta per finire». Per l’alessandrino il dialogo con la tradizione è rea-
lizzabile in due maniere: anzitutto tramite il recupero di testi nella forma della citazione, con
il beneficio, per il lettore moderno, di un’identificazione autoriale che costituisce il catalogo
della personale biblioteca di un maestro di fine quarto secolo5. In seconda istanza attraverso
la ricontestualizzazione non sempre esibita di un materiale – probabilmente non solo di
ascendenza pagana o classica – utile a costruire un’architettura sotto la cui volta si possa
esprimere quel tono oscillante tra la sprezzatura, il dileggio e un’aspra rassegnazione che ha
costituito l’appeal di un poeta poco amato dalla filologia ma molto amato, nei secoli, dagli
altri poeti6. 
È Pallada stesso a rendere edotto il lettore dei ferri del suo mestiere, e proprio nel
momento in cui si appresta a liberarsene (IX 175):
Kallivmacon pwlw' kai; Pivndaron hjde; kai; aujta;"
ptwvsei" grammatikh'" ptw'sin e[cwn penivh".
Dwrovqeo" ga;r ejmh;n trofivmhn suvntaxin e[luse
presbeivhn kat∆ ejmou' th;n ajsebh' televsa".
ajlla; suv mou provsthqi, Qew'/ fivle, mhdev m∆ ejavsh/"
sundevsmw/ penivh" to;n bivon ejxanuvsai.
Callimaco, mi vendo, e pure Pindaro, e i casi disgraziati
della grammatica: il mio essendo un caso
‘di povertà’. La ‘concordanza’ alimentare l’ha sciolta Doroteo,
compiendo l’empia ambasceria da me.
Ma ti prego difendimi,Teofilo, non lasciarmi finire
la vita in congiunzione a povertà.
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5 Si veda ad esempio l’uso della citazione scoperta (i{n∆ ei[pwmen kaq∆ {Omhron) in VI 61: un rasoio,
dono votivo, è così bello da sembrare uscito dalle mani di una Grazia «dal velo lucente»: l’aggettivo
liparokrhvdemno" è solo in Il. XVIII 382 (Cavri" liparokrhvdemno", in fine verso; cf. Cameron 1965,
217).
6 La fortuna dell’alessandrino in epoca moderna è documentata già fin dai primi anni del Cinquecen-
to (1505-6) dal commento di un dotto di area veneta («il primo critico di Pallada a noi noto»), copiato
«con una precisione che in vari punti si potrebbe dire fotografica» da Girolamo Aleandro nel 1522 (Pon-
tani 2002, 386s. e 443-448): ma fin da molto presto si fece strada un’aperta - e più tardi radicata - ostil-
ità nei suoi confronti (si pensi al versificator insulsissimus con cui lo liquida Casaubonus); essa è stata
più di recente dismessa, almeno in area inglese, grazie alle attenzioni di un poeta come Tony Harrison (su
cui Baldwin 1985, 267-269; cf. anche Stella 1949, 377s., Luck 1958, 455s.).
Nel rimando a una tradizione ricondotta dentro l’alveo di un mestiere che fa della poesia
il proprio oggetto di lavoro (e quindi insieme un mezzo di sostentamento), potremmo forse
anzitutto cogliere lo sviluppo rovesciato di uno schema compositivo che già aveva offerto
molti esempi di ‘epigrammi-canone’. In essi i nomi selezionati dei poeti d’antan costituivano
la lista degli autori di pregio, e il componimento rispondeva a un preciso scopo elogiativo. Qui
l’evocazione di un canone ridotto non mira né all’encomio né alla salvaguardia dei modelli:
quello stesso canone che andrebbe preservato deve viceversa essere ‘svenduto’ e ridotto a
mera merce di scambio, e l’epigramma celebra uno sfarzo letterario che si è costretti a dismet-
tere7. Accanto a un classico dei banchi di scuola – Pindaro – fa la sua comparsa Callimaco –
anche se «ad eccezione di Callimaco, Pallada non ha letto nulla di poesia ellenistica»8. Ecco
già due etichette della speciale riserva che l’insegnante si teneva in casa, e che non riusciva
però a stornargli di dosso l’apprensione dettata dal fatto che i carmi, anche se usati come testi
scolastici, non danno pane. Si fa notare infatti il sottile e intraducibile gioco di parole camuf-
fato in suvntaxi", ‘sintassi’ ma anche ‘salario’9. Verosimilmente in coincidenza con l’avven-
to ai ranghi superiori di persone legate all’ambiente della chiesa alessandrina il poeta perde il
suo impiego: Doroteo è venuto a dargli il benservito, e Pallada invoca su di sé la protezione
di Teofilo, vescovo di Alessandria, al cui nome torneremo di scorcio tra breve10. 
Si deve quasi per certo allo stesso periodo un’informazione aggiuntiva, relativa alla sua
cessata attività; leggiamo in IX 171:
“Organa Mousavwn, ta; poluvstona bibliva pwlw'
eij" eJtevra" tevcnh" e[rga metercovmeno".
Pierivde", swv/zoisqe: lovgoi, suntavssomai uJmi'n:
suvntaxi" ga;r ejmoi; kai; qavnaton parevcei.
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7 Cf. ad esempio AP IX 184, dove proprio Pindaro è collocato al primo posto come hieron stoma
delle Muse: altri testi a lui dedicati, quale autore la cui fortuna - anche scolastica - non conosce
soluzione di continuità, sono II, vv. 382-387, VII 34-35, IX 629 e 809, XVI 305 (si rimanda a Barban-
tani 1993, 8s. e 13ss.).
8 Ha invece familiari «prosatori e poeti degli ultimi secoli, in particolare Luciano»: cf. Stella 1949,
314 (e 319), e Zerwes 1956, 383-386. Per Pindaro cf. anche la citazione da Pyth. I 85 in X 51.
9 Senza riuscire a renderne l’ambiguità, ho preferito il termine ‘concordanza’, come qualcosa - un
salario, appunto - che si corrisponde a qualcuno; si noterà che si tratta di un lessico da grammatico:
ptosis, syntaxis, syndesmos, usato per così dire come terminologia ‘a doppio fondo’.
10 Si accetta Qew'/ fivle, lezione di P, contro Qevwn fivle («Teone, amico mio») congetturato da
Meineke. Sull’identità di Doroteo e la natura dell’onorario cf. Zerwes 1956, 24s., e per la magra paga
anche l’epigramma IX 174 (oltre che Cameron 19652, 27: «Dorotheus denounced Palladas as a pagan,
and the authorities refused to pay him his salary. Unable to make both ends meet on fees from private
pupils, he was obliged to sell his books and try his luck at another profession»; contra Baldwin 1985,
272s.: si tratterebbe semplicemente di un padre che non manda più il figlio dal maestro). Sulla con-
dizione dei maestri di scuola cf. Kaster 1988: per Pallada le pagine 120-122 (e 327-329).
Mi vendo gli strumenti delle Muse, i miei libri penosi,
cercandomi un lavoro in un’altra arte.
Pieridi, state bene; ti saluto, letteratura:
ché la sintassi (con quel che paga) mi dà anche la morte.
Anche in questo caso piuttosto che l’immortalità dei modelli viene privilegiata la soprav-
vivenza dello scrivente. Oltre alla presenza, ancora, del termine suvntaxi" che ‘scherza’ paro-
nomasticamente con il suntavssomai del verso 3, andrà sottolineato al v. 1 un sottinteso rife-
rimento ai libri posti in vendita: gli o[rgana, i poluvstona bibliva, saranno da identificarsi con
i poemi epici. Per Pallada quei testi, oltre a essere un’antologia di funeste vicende, sono diven-
tati essi stessi motivo di molti gemiti. Non tanto, o non soltanto libri «che gemono», dunque
(come ad esempio in Od. XIX 118 – così si definisce Odisseo – e in Pallada VII 610, 5), ma
anche libri «che fanno gemere», perché non danno di che vivere. Essi procurano al povero
maestro quei poluvstona khvdea – lutti colmi di lamenti – che affliggono gli eroi omerici11.
Un aggettivo poetico, di provenienza ‘alta’ e che ha alle spalle dodici secoli di vetustà, viene
così inserito in un’occasione animata da un vivace realismo, in cui l’autore mira piuttosto a
rendere con tono leggero e beffardo una ridicola quotidianità. Lo dimostrano in aggiunta
un’inusuale e capovolta invocazione alle Muse – che non vengono chiamate in causa per chie-
dere ispirazione ma al contrario per prenderne congedo – e l’ulteriore divertissement del verso
finale12, dove sintassi e salario diventano di nuovo una sola cosa (suvntaxi"). 
Quando lavorava, però, l’insegnante di grammatica attingeva materiale proprio dalla
fonte della poesia epica, e più in dettaglio – ma non solo – dai primi versi dell’Iliade. È
impossibile definire i contorni della diffusione e dell’importanza di Omero durante i secoli
dell’antichità tardiva, ma rimane certo il peso che i poemi assumono a partire dalla forma-
zione scolastica di primo grado. Pedagogo ideale, Omero costituisce una palestra per i ragaz-
zi che si esercitano ad apprendere la morfologia e la sintassi13, muovendo i primi passi pro-
prio dall’ira di Achille14. Significativo è IX 173, vera e propria scatola di ‘smontaggio’ da




11 Come in Il. I 445; cf. anche XI 73 e XV 451; Troia è polystonos in Soph., Phil. 1346-47; l’agget-
tivo diviene in ogni caso di uso comune.
12 Per i frequentissimi giochi di parole cf. la lista di Zerwes 1956, 368s.
13 Cf. le considerazioni generali di Fournet 1995.
14 Alla quale Pallada dedica ben quattro epigrammi, paragonandola alla moglie pugnace: IX 168,
169, 173, 174.
∆Arch; grammatikh'" pentavsticov" ejsti katavra:  
prw'to" «mh'nin» e[cei, deuvtero" «oujlomevnhn»,  
kai; meta; d∆ «oujlomevnhn» Danaw'n pavlin «a[lgea» pollav:  
oJ trivtato" «yuca;" eij" ∆Aivdhn» katavgei:  
tou' de; tetartaivou ta; «eJlwvria» kai; «kuvne"» ajrgoiv,  
pevmptou d∆ «oijwnoi;» kai; «covlo"» ejsti; «Diov"».  
pw'" ou\n grammatiko;" duvnatai meta; pevnte katavra"  
kai; pevnte ptwvsei" mh; mevga pevnqo" e[cein…
L’inizio della grammatica è una maledizione di cinque versi:
il primo ha «l’ira» il secondo «funesta»,
dopo «funesta», poi, ancora gli «infiniti dolori» dei Danai;
il terzo trascina le anime giù all’Ade.
Poi nel quarto ci sono delle prede per i rapidi cani,
nel quinto uccelli e collera di Zeus.
E come può un maestro dopo cinque maledizioni e cinque
casi del genere non cadere in lutto?
Con una sorta di ‘effetto nobilitante’ Pallada imprime sull’epigramma il segno della
arche della storia letteraria greca, usando per il suo palinsesto proprio l’esordio che è prin-
cipio stesso di tutti i testi, l’incipit del poema epico scomposto e riassemblato. Ma il ‘testo
contenitore’ mira ad altro. Se infatti in un ipotetico primo giorno di scuola il grammatikos si
troverà a dover scegliere tra l’ira di Achille e la discesa all’Ade, non potrà certo averne gran-
de sollievo. Il confronto con l’originale palesa un’altissima fedeltà al dettato omerico, eppu-
re esso viene ancora una volta banalizzato (come nel caso dei poluvstona bibliva) dall’umi-
le funzione alla quale esso è sottoposto in qualità di manuale d’uso per insegnare le ptwvsei"
durante una lezione di grammatica (Il. I 1-5, trad. di M.G. Ciani): 
Mh'nin a[eide qea; Phlhi>avdew ∆Acilh'o"
oujlomevnhn, h} muriv∆ ∆Acaioi'" a[lge∆ e[qhke, 
polla;" d∆ ijfqivmou" yuca;" [Ai>di proi?ayen
hJrwvwn, aujtou;" de; eJlwvria teu'ce kuvnessin 
oijwnoi'siv te pa'si, Dio;" d∆ ejteleiveto boulhv...
L’ira cantami, dea, l’ira di Achille figlio di Peleo, l’ira funesta che ha inflitto agli Achei
infiniti dolori, che tante anime forti di eroi ha gettato nell’Ade, tanti corpi ha dato in
pasto a cani e ad uccelli. Si compiva così il piano di Zeus…
L’ultimo distico dell’epigramma serve a produrre l’elemento differenziante, in un rappor-
to formale di tre a uno (tre coppie di distici contro i due versi finali), con il fulmen che isola
il caso particolare – la condizione del maestro – dopo che il componimento si è attenuto alla
forma del compendio-citazione per i primi sei versi. La ricercatezza stilistica si rivela nei
leziosi doppi sensi e nei giochi di parole (le ptwvsei" sono i casi, ma anche «ciò che acca-
de», normalmente inteso come «disgrazia, sventura»), e si esprime soprattutto in memoria
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letteraria. È questa stessa memoria a saldare lo scheletro di un testo che esiste solo in virtù
del fatto che è esistito il suo modello. Si dà qui, dunque, un primo esempio di selezione e di
ricollocazione di tessere che afferiscono a una riserva immensa: Pallada non scrive un nuovo
epos (ciò che toccherà a Nonno di Panopoli), e cambia anzi genere, eppure all’epos molti
prodotti della sua poesia sono in tutto debitori.
Se egli si nutriva di letture dalle quali poteva ricavare perlomeno i luoghi comuni di una
tradizione che si voleva politeista, dovremo però chiederci che cosa condivideva del clima
spirituale di un’epoca nota, con felice definizione, come un’epoca «di angoscia»15. Alan
Cameron considera certa l’appartenenza del poeta alla comunità pagana di Alessandria e
nega una possibile diretta conoscenza del testo dei Settanta. Non si può in ogni caso confu-
tare un dato di fatto, ovvero che Pallada aveva familiarità con alcuni diffusi clichés dell’apo-
logetica cristiana16. Non pare necessario cercare di decifrare i segni di un’adesione alla
nuova fede (è l’idea di Bowra17, che pure ipotizza una conversione solo ‘nominale’ e inte-
ressata), ma al di là del dato biografico bisognerà domandarsi se aveva egli nella mente o
nella sua personale biblioteca i testi sacri della religione ebraico-cristiana18. Va ribadito che
nessun pagano, tra gli abitanti di Alessandria di quel tempo, avrebbe potuto mancare di fare
i conti con il cristianesimo oltre che con la massiccia presenza della comunità ebraica19, sia
pure attraverso una conoscenza superficiale e magari sospettosa. Perciò anche un solo disti-
co, dedicato alla brulicante presenza di monaci in città e nelle zone desertiche limitrofe,
diventa spia di quanto la misura della sopportazione dovesse essere al colmo, pur nell’ironia
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15 Non dovremo comunque pensare, per questi anni, a una completa paralisi della cultura pagana,
in Egitto e in Alessandria, destinata a convivere ancora a lungo (almeno fino al sesto secolo) accanto
alla nuova fede: cf. almeno le linee generali tracciate da Bowersock 1992, 87-107 e Marrou 1968 (i
‘contatti’ tra le due realtà possono essere ben esemplificati dal rapporto tra il vescovo Teofilo e Sine-
sio, il cui matrimonio - nel 403 - era stato solennizzato dalla «mano santa» di Teofilo stesso: Syn., epist.
105,62-63 Garzya). 
16 Cameron 19652, 17; cf. anche Luck 1958, Irmscher 1961 (sostenitori, entrambi, della sua distan-
za dal cristianesimo).
17 Bowra 1970.
18 Se per la tradizione veterotestamentaria la risposta potrebbe essere affermativa, molti dubbi sono
da nutrire in merito alla possibilità di una lettura dei Vangeli o delle lettere paoline, come è stato più
volte e da più parti supposto. Va dunque corretta e ripensata l’affermazione di apertura di una breve
nota di Fogazza 1980: «è concordemente ammesso che egli dovette conoscere la predicazione e l’ide-
ologia cristiana attraverso gli scritti del Nuovo Testamento; che egli avesse anche diretta conoscenza
del Vecchio non è stato invece accertato e viene anzi ritenuto improbabile».
19 Cf. ad esempio il cenno da parte del poeta a un importante magistrato di detta comunità (l’ala-
barca) in XI 383,4.
dei consueti nessi allitteranti20 e delle variazioni sul tema della solitudine (monacoiv, mou'noi,
monavda). Si tratta dell’epigramma XI 384: 
Eij monacoiv, tiv tosoivde… tosoivde dev, pw'" pavli mou'noi…  
w\ plhqu;" monacw'n yeusamevnh monavda. 
Se son ‘monaci’, perché son così tanti? se tanti, perché ‘soli’?
Oh moltitudine di solitari, che hai ingannato la solitudine!
L’atteggiamento è parzialmente associabile ai sentimenti di un altro nostalgico della reli-
gione avita, il gallico Rutilio Namaziano – di poco più giovane di Pallada – che tornando da
Roma verso casa nel 415 (o 417), giunto alla Capraia, si trova di fronte a una comunità di
lucifugi viri (De reditu suo I 439-42, trad. di A. Fo)21:
Processu pelagi iam se Capraria tollit;
Squalet lucifugis insula plena uiris.
Ipsi se monachos Graio cognomine dicunt,
Quod soli nullo uiuere teste uolunt.
Avanzando nel mare già si vede innalzarsi la Capraia,
isola in squallore per la piena di uomini che fuggono la luce.
Da sé con nome greco si definiscono «monaci».
per voler vivere soli, senza testimoni.
Ma a scatenare l’attacco del poeta greco non è tanto l’aspirazione all’ascetismo e a un
isolamento che permetta di conformarsi a una condotta ritenuta moralmente ineccepibile – e
pure da viversi nullo teste22 –, quanto al contrario il fatto che i monaci non sono abbastanza
ascetici: l’intento di vivere in solitudine in un luogo appartato viene infatti vanificato dal loro
gran numero. Attorno alla città, e soprattutto nelle zone immediatamente a sud di Alessan-
dria (l’area del monte della Nitria, a una quarantina di miglia, e il deserto delle Celle, così
chiamato proprio in virtù dell’affollamento di celle monastiche) tali comunità conoscono
nell’ultimo quarto del secolo IV la loro massima fioritura, alternando sul territorio la presen-
za di scuole cenobitiche all’anacoretismo più tradizionale, e facendo dubitare dell’effettivo
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20 Si pensi allo stesso proposito a un distico come X 73 Eij to; fevron se fevrei, fevre kai; fevrou:
eij d∆ ajganaktei'", // kai; sauto;n lupei'" kai; to; fevron se fevrei.
21 Scarsi sono però i segni di un rapporto di Pallada con la cultura latina: cf. ad es. ancora i giochi
di parole o le semplici traslitterazioni di IX 502; X 44,1; XI 351,1; XI 359,9.
22 Rutilio pochi versi più sotto si scaglia contro i monaci dell’isola di Gorgona (I 511ss.: una secta
che trasforma gli uomini e i loro cuori in bestie, peggiore dei veleni di Circe). 
grado del loro isolamento23. Pallada sembra proprio suggerire che nel vasto gruppo della
plhqu;" monacw'n (da supporre come ben visibile anche per le vie di Alessandria) vige un
corporativismo che, lungi dall’isolarli, inganna il principio stesso che li ha condotti a quella
scelta, la ricerca della solitudine24: proprio con il nome di «Solitudini» (ejrhmikav) veniva
designato un luogo a cinque miglia di distanza dalla città, frequentato da chi intendeva farsi
iniziare alla vita eremitica25. Il poeta non ignora dunque una trasformazione alla quale assi-
ste rivelando un’impotenza che si traduce in disappunto, o meglio in risentimento. 
Un evento grave, uno spartiacque nella quotidiana percezione che del cristianesimo
dovettero avere gli ultimi pagani, ispirò al poeta non pochi componimenti. Nel 391, a segui-
to delle istruzioni dettate da un editto di Teodosio26 e sotto il patriarcato di Teofilo (385-412),
le statue degli dei aviti andarono fuse o abbattute, furono profanati i misteri di Mitra, alcuni
grammatikoi lasciarono la città e venne distrutto il Serapeo, il grande tempio, lo straordina-
rio edificio dedicato al dio simbolo del sincretismo pagano27. Alle conseguenze di tale scon-
fitta – con un linguaggio che imita deliberatamente il lessico al quale i cristiani facevano
ricorso nelle loro critiche al paganesimo – Pallada accenna a più riprese (X 82 e 89). In X
90 e 91 sotto la maschera di un griphos egli cela un invito alla condiscendenza rivolto pro-
prio al vescovo Teofilo toccato dalla buona sorte (to;n eujtuch') grazie alla vittoria ottenuta
dai cristiani, e soprattutto «amato da Dio» (cf. rispettivamente il v. 2 e i vv. 1 e 5)28: 
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23 Atanasio scrive nella sua Vita di Antonio (XIV 7) che il deserto venne reso una città (ejpolivsqh)
dai monaci. «When Rufinus visited Nitria (373), about 3,000 monks lived there (HE II.3, 511). Some
twelve years later Jerome found about 5,000 monks there (Ep. 22.33,149). Palladius, who stayed in
Nitria in 389-90, also mentions this number (HL XIII 36-37 [XIII 2,13-14 Bartelink 1974])»: Patrich
1995, 13 (11ss.), oltre che Caner 2002, 24-30 (né l’uno né l’altro citano il distico di Pallada); per i
monasteri in città e nella cintura urbana cf. Wipszycka 1996, 292-298.
24 Cf. Averincev 1988, 57. Considerati normalmente estranei alla paideia, i monaci molto spesso
privi di cultura e non parlanti greco divennero in alcuni centri importanti strumenti di controllo sociale
nelle mani dei vescovi (in una città come Antiochia, ad esempio, nel 387 Teodosio aveva scelto di affi-
darsi all’appoggio del vescovo Flaviano e dei monaci al suo comando per ritessere un dialogo con una
delle realtà urbane più vive e importanti d’Oriente: cf. Brown 1995, 152-156).
25 Lì viene condotto per essere affidato all’eremita Doroteo dal monaco Isidoro lo stesso Palladio,
come racconta nella Storia Lausiaca, viva testimonianza della colorita folla di monaci che animava la
regione: ejxhvgagev me e[xw th'" povlew" eij" ta; legovmena ejrhmika; ajpo; shmeivwn pevnte (I 5,39-
43 Bartelink 1974: si veda anche il comm. dello stesso, 311, e ibid. Mohrmann, XIII).
26 Codex Theodosianus XVI 10,10 e 10,11; cf. Brown 1995, 163-166.
27 katastrevfei de; to; Sarapei'on: così Socrate Scolastico nella sua Historia ecclesiastica, V 16,9
(cf. Chuvin 1991, 70-74, anche per l’editto di Teodosio e l’atteggiamento di Teofilo, il cui ruolo «est
celui d’un provocateur»).
28 Si veda l’analisi condotta da Cameron 19652, 21s.
X 90
‘W th'" megivsth" tou' fqovnou ponhriva":  
to;n eujtuch' misei' ti", o}n qeo;" filei'.  
ou{tw" ajnovhtoi tw'/ fqovnw/ planwvmeqa,  
ou{tw" eJtoivmw" mwriva/ douleuvomen.  
”Ellhnev" ejsmen a[ndre" ejspodwmevnoi  
nekrw'n e[conte" ejlpivda" teqammevna":  
ajnestravfh ga;r pavnta nu'n ta; pravgmata.
Grandissimo malanno dell’invidia:
si odia chi ha fortuna e chi il dio ama.
Così sciocchi vaghiamo nell’invidia,
pronti a essere schiavi della stoltezza.
Noi Greci siamo ormai ridotti in cenere,
e abbiamo speranze sepolte di morti:
ora ogni cosa è stata rivoltata.
X 91
”Otan stugh'/ ti" a[ndra, to;n qeo;" filei',  
ou|to" megivsthn mwrivan kateisavgei:  
fanerw'" ga;r aujtw'/ tw'/ qew'/ koruvssetai  
covlon mevgiston ejk fqovnou dedegmevno",  
dei' ga;r filei'n ejkei'non, o}n qeo;" filei'.
Quando uno ha in odio un uomo che il dio ama,
costui mostra grandissima stoltezza,
giacché combatte, è chiaro, il dio in persona,
e dall’invidia ha in dono immensa collera:
quindi bisogna amare chi il dio ama.
Lo stesso accenno allo ‘stravolgimento di tutte le cose’, nella chiusa di X 90, fa pensare
ad un effettivo mutamento di rilievo nella vita della città. Ma se qui il nome del destinatario
testimonia dell’urgenza di una scrittura che non può soltanto baloccarsi con i frustoli della
tradizione, altre volte l’adattabilità dei modelli viene rielaborata da una sapiente arte allusi-
va che crea un innesto nella maggior parte dei casi straniante. IX 441:
To;n Dio;" ejn triovdoisin ejqauvmasa cavlkeon ui|a,  
to;n pri;n ejn eujcwlai'", nu'n parariptovmenon.  
ojcqhvsa" d∆ a[r∆ e[eipon: Æ∆Alexivkake trisevlhne,  
mhdevpoq∆ hJtthqei;" shvmeron ejxetavqh"…Æ  
nukti; de; meidiovwn me qeo;" proseveipe parastav":  
ÆKairw'/ douleuvein kai; qeo;" w]n e[maqon.Æ
Ho visto con stupore a un trivio il figlio di Zeus in bronzo:
prima lo si invocava, adesso è lì, buttato.
Allora, afflitto, ho detto: «Tu che storni i mali, tu nato di tre lune,
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tu invitto, oggi sei stato gettato via?».
Di notte, sorridendo, il dio è venuto e mi ha risposto: «Ho imparato,
anche se dio, a servir la Circostanza».
Per dare una misura della variegata poikilia compressa nella forma breve del componi-
mento in distici, ci limiteremo a considerare solo degli elementi di superficie, la cui eviden-
te filiera letteraria permette di cogliere almeno alcuni dei procedimenti che sottostanno a
questa minuziosa tecnica compositiva29. Un epiteto omerico, usuale per designare Ares –
figura ipostatizzata della guerra stessa – «bronzeo» ma anche «bellicoso» e «feroce» (l’ilia-
dico cavlkeo" “Arh")30, viene qui utilizzato per designare una statua di bronzo, l’immagine
di Eracle precipitata dal suo piedistallo a un crocicchio di strade. Il contrasto tra prospettiva
mitica e realtà storica è evidente, e marcato dalla condizione in cui versa l’invincibile eroe.
In apertura del verso 3 ancora una volta il poeta rinvia al lessico epico con l’uso di ojcqhvsa";
ciò che però va in più notato è che tutta la prima parte dell’esametro ricalca la normale for-
mula ‘di passaggio’ alla dimensione del soliloquio, del pensiero espresso fra sé e sé, come
se il poeta riflettesse a denti stretti su una realtà che lo circonda e lo addolora31: ojcqhvsa" d∆
a[ra ei\pe pro;" o}n megalhvtora qumovn. A chiudere lo stesso verso dimorano due aggetti-
vi. Il primo accompagna abitualmente Eracle come divinità «che tiene lontano i mali»32.
Anche in questo caso il sarcasmo e il ‘gioco del rovescio’ sono scoperti: il dio che di norma
si invoca perché storni le disgrazie non è riuscito, lui stesso, a farla franca; il secondo agget-
tivo non è un epiteto cultuale, e accenna ironicamente al momento in cui Eracle venne con-
cepito, una notte durata tre lune resa interminabile dalla volontà di Zeus, quando giacque con
la mortale Alcmena33. Ma, come ha sottolineato Bowra, nei due ultimi versi Pallada ha in
serbo una sorpresa: il dio appare in sogno al poeta e dichiara, oramai perfettamente in linea
con i tempi, di avere imparato a Kairw'/ douleuvein, a servire quel Kairos che veniva perce-
pito – non diversamente dalla Tyche – come una vera e propria divinità34. Le cose sono cam-
biate, e le vecchie statue vanno a finire nei fossi perché non piacciono più agli adepti della
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29 Cf. più in dettaglio Bowra 1970, 257-259.
30 Cf. Il. V 704, 859, 866, VII 146, XVI 543, sempre in clausola come cavlkeon ui|a.
31 Il. XI 403, XVII 90, XVIII 5 ecc.; Od. V 298, V 355, V 407 ecc. Omerici, sia pur comuni, sono
anche shvmeron e proseveipe dei versi seguenti.
32 Cf. ad esempio gli scoli ad Ar. Nub. 1372, Pac. 422, Ach. 284, Ran. 298, nonché schol. Ap.Rh.
I 1212.
33 Cf., per l’aggettivo riferito alla nascita di Eracle, Nonn. Dionysiaca XXV 242-43, XXXI 163-64.
34 Sull’improbabile rimando ad un passo - non concordemente tràdito - della Lettera di Paolo ai
Romani, cf. Bowra 1970, 259, e Cameron 19652, 17s. Sui testi dedicati alla Tyche cf. Bowra 1960.
nuova religione, i cristiani35. Eppure Pallada li nomina in un’unica occasione, ancorché ‘tra-
vestendo’ il termine e rendendo il testo in questo modo non offensivo. L’evento lasciato sot-
tinteso deve essere il medesimo che aveva decretato una più misera sorte per Eracle: alcune
statue di divinità pagane sono state salvate e ‘convertite’ alla cristianità. Si tratta dei tre esa-
metri di IX 528:
Cristianoi; gegaw'te" ∆Oluvmpia dwvmat∆ e[conte"  
ejnqavde naietavousin ajphvmones: oujde; ga;r aujtou;"  
cwvnh fovllin a[gousa ferevsbion ejn puri; qhvsei.
Diventati cristiani, gli dei che abitano le case dell’Olimpo
qui vivon senza pena: né il crogiuolo che produce
moneta fonte di vita potrà gettarli nel fuoco.
Qualche anno prima Firmico Materno nel suo De errore profanarum religionum (XXVIII
6) aveva sprezzantemente risolto la questione dei simboli dell’antica fede consigliando il
medesimo rimedio:
Tollite, tollite securi sacratissimi imperatores ornamenta templorum. Deos istos aut
monetae ignis aut metallorum coquat flamma. 
Il senso complessivo dell’epigramma di Pallada è dunque chiaro: le immagini di metal-
lo degli dei olimpi, ornamenta templorum, hanno trovato scampo in uno spazio definito con
una confusa determinazione di luogo, ovvero l’ejnqavde che apre il v. 2 («as if his readers
would know where it was», nota Bowra). Senza addentrarsi nella spinosa questione di indi-
viduazione di questa ‘zona franca’36 in cui gli dei di Omero sembrano essere al sicuro dalla
furia iconoclasta dei cristiani, basti qui dire che è probabile che si trattasse di un luogo ricon-
sacrato, quale una Stiftung pagana («a Christian church or religious building of some sort
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35 «Non seulement les dieux ne réagissent pas aux humiliations, mais ils semblent se rallier aux
vainqueurs»: Chuvin 1991, 72. Sul problema della rimozione e della distruzione delle antiche statue
pagane – fenomeno che coinvolge a partire dal quarto-quinto secolo tutta l’area del Mediterraneo, da
Alessandria a Gaza a Costantinopoli – si rimanda alle pagine di Mango 1963 (56 in part.) e a Brown
1995, 165, con la nota 240.
36 Cf. Bowra 19702, 245. Il testo è preceduto da un’informazione che ha diviso la critica, e che con-
sidera la «casa di Marina» il luogo in cui queste statue vengono salvate. Sull’incerta determinazione
del personaggio, oltre a Bowra, Zerwes 1956, 276-280, Cameron 1965, 219ss.
instead of a pagan temple»)37. L’accenno alla conversione delle statue promuove l’ipotesi,
ancora una volta, che la composizione sia da ascriversi al periodo dei disordini del 391/92.
Leggiamo nella Historia ecclesiastica di Socrate Scolastico, V 16,29-3338:
… sunelambavnonto tw/' Qeofivlw/ pro;" th;n katavlusin tw'n naw'n o{ te th'" ∆Ale-
xandreiva" e[parco" kai; oJ hJgouvmeno" tou' stratiwtikou' tavgmato". Ta; me;n
ou\n iJera; katestrevfeto: ta; de; ajgavlmata tw'n qew'n metecwneuveto eij" lebhvtia,
kai; eij" eJtevra" creiva" th'" ∆Alexandrevwn ejkklhsiva"...
… sia il governatore di Alessandria che il comandante delle truppe diedero man forte
a Teofilo per la demolizione dei templi. I luoghi sacri furono distrutti, e le statue degli
dei venivano rifuse in bacinelle e in altri oggetti secondo le necessità della Chiesa degli
Alessandrini.
Ma non colpisca qui solo la felice sorte toccata agli ajgavlmata visti da Pallada39, quanto
piuttosto il lavoro da rapsodo che il poeta va componendo nell’apparentemente semplice tri-
stico. L’incipit è attualissimo, e sistema il componimento in una inequivocabile contempo-
raneità, in virtù dell’uso di cristianoiv all’apertura dell’esametro. In coincidenza con la
cesura femminile, però, il primo verso ‘apre’ al passato, recuperando una formula nota
all’epica (∆Oluvmpia dwvmat∆ e[conte") designante la casa degli dei o delle Muse40. Attesta-
ta in quegli inni che si è soliti chiamare ‘omerici’, l’espressione ricorre due volte anche nel-
l’Inno a Demetra (II), al v. 135 e al v. 31241. L’emistichio di matrice epica perde dunque il
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37 Cameron 1965, 223 (il lemma sarebbe solo il tentativo da parte di un lemmatista di giustificare
l’incertezza della collocazione di queste statue). Rimane aperto anche il problema relativo alla natura
di questa ‘conversione’: difficile pensare a statue addobbate con elementi che le facessero sembrare
cristiane: «It might be argued that… images might be adapted to represent saints and martyrs… this is
surely excluded by Palladas’ use of ajphvmone"»: Bowra 19702, 250 (ma cf. l’epigramma, sempre di Pal-
lada, XVI 282 su cui Cameron 1964, 59, secondo il quale delle Nikai sarebbero state costrette a servire,
forse, da angeli; sulla cristianizzazione dei luoghi di culto pagani cf. Thelamon 1981 - che non cita Pal-
lada -, 264ss.).
38 Cf. anche Sozomenus VII 15, Eun. Vitae sophistarum VI 11 (ancora per il ruolo del vescovo
Teofilo, considerato dalla propagandistica cristiana come il campione della lotta contro il paganesimo,
si rimanda a Thelamon 1981, 257).
39 Oltre alle già ricordate traversie toccate a Eracle (IX 441), vale la pena di menzionare il destino
poco fortunato di un piccolo Eros, destinato a suscitare ben diversi fuochi, in IX 773: «Un fabbro,
trasformando un Amorino, ha costruito / una padella; e non a caso: arde pure lei».
40 Dieci volte in Il. (già in I 18) e tre in Od.
41 Si confronti anche AP XIV 69,2 e XIV 148,2.
carattere di allusione scolastica, e suscita piuttosto – in virtù della sua collocazione – «il
ricordo di tempi gloriosi, favolosamente lontani»42, creando (se non fosse per quel gegaw'-
te") una iunctura quasi ossimorica.
Anche se non si è trovata traccia altrove di questo possibile legame – nemmeno nella pur
informatissima tesi dottorale di Wolfgang Zerwes – è da notare che l’ejnqavde naietavousin
di v. 2 riconduce ancora all’Inno a Demetra, e più precisamente ai vv. 484-86 (trad. di F. Càs-
sola):
bavn rJ∆ i[men Ou[lumpon de; qew'n meq∆ oJmhvgurin a[llwn.
e[nqa de; naietavousi parai; Dii; terpikerauvnw/
semnaiv t∆ aijdoi'aiv te:
... si avviarono per salire all’Olimpo, al consesso degli altri dei.
Colà esse dimorano, presso Zeus che gioisce del fulmine,
auguste e venerate…
Non esistono altri esametri che siano confrontabili con l’incipit del v. 2 di Pallada e del
v. 485 dell’inno43. Il riferimento in entrambi i casi alle dimore degli dei può forse deporre a
favore di un accostamento fra i due passi. Ma c’è dell’altro: l’ultimo verso riporta lo sguar-
do del lettore lontano dagli spazi senza tempo delle pendici dell’Olimpo e lo sincronizza al
presente. Potremmo anche definire il v. 3 come un verso ‘tecnico’, data l’evidente inserzio-
ne di un lessico da zecca di stato, con l’accenno al crogiuolo (cwvnh) e al fovlli", la moneti-
na che ne deriva (si tratta di una delle attestazioni più antiche, in greco, di un termine rima-
sto in uso per secoli)44. Questa moneta è un fovlli" ferevsbio". L’aggettivo di marcata fre-
quenza, ma assente in Omero, indica il più delle volte, alla maniera di un epiteto divenuto
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42 Stella 1949, 348.
43 La forma naietavousin è evidentemente di uso comune in Omero (come anche l’aggettivo che
lo segue, ajphvmoneç). Ma né in Il. né in Od. il verbo è mai riferito a spazi o luoghi i cui abitanti siano
di natura divina. Cf. però h.Merc., IV 555, e h.Ven., V 98, 258, 285, dove il termine designa un luogo
abitato da ninfe. Cf. anche il v. 1 dell’epigramma IX 174 – sempre di Pallada –: ∆Enqavde paideuvousin.
44 Cf. Eusebio di Cesarea, in HE X 6,1, con Bardy 1958, 111, nota 2. Follis è parola latina origi-
nariamente indicante una borsa e poi, per metonimia, il denaro che essa contiene. «This remained its
meaning until the end of the 4th C… With the reintroduction of heavy copper denominations at the end
of the 5th C. the term was applied to the heaviest of these, the 40-nummus piece bearing the mark of
value M (=40). This remained the normal meaning of the word until the end of the 11th C.»: Grierson
1991, 794 (cf. anche Zerwes 1956, 277, nota 1, Cameron 1965, 223, O. Seeck, Follis, in RE VI 2829-
2838, D. Klose, Follis, in Der Neue Pauly IV, 1998, 583-584, con bibliografia).
formulare, la terra «ubertosa» e portatrice di vita (gai'a ferevsbio", a[roura ferevsbio", hJ
ferevsbio"... gh')45. Ed è risaputo che nella tradizione greca la terra diviene feconda proprio
grazie all’intervento di Demetra, alla quale l’attributo è spesso ascritto: ferevsbio" compare
infatti per tre volte nell’inno sacro dedicato alla dea (ai vv. 450, 451 e 469) per designare la
terra e le messi dei campi. Ma in un’economia urbanizzata come quella di Alessandria ciò
che ripaga e che dà frutto non sembra essere, agli occhi del poeta, la terra feconda, bensì il
denaro di uso ordinario, anche se di scarso valore46. Si potrebbe a questo punto avanzare
un’ipotesi che conduce fin dentro a uno dei ‘mitemi’ dell’Inno a Demetra. Com’è noto, in
occasione del suo esilio forzato fuori dall’Olimpo in cerca della figlia scomparsa, Demetra
sotto le sembianze di una nutrice trova asilo in casa del re eleusino Cèleo. È lì che si prende
cura del piccolo Demofonte. Leggiamo ai vv. 239-42:
Di notte, lo celava nella vampa del fuoco, come un tizzone,
nascondendosi ai genitori: per essi era grande meraviglia
come egli cresceva precoce, e somigliava nell’aspetto agli dei.
E lo avrebbe reso immune da vecchiezza, e immortale…
Ma pochi versi più sotto Metanira, sposa del sovrano e madre di Demofonte, scopre la sin-
golare pratica notturna ed esclama spaventata (vv. 248-49):
Tevknon Dhmofovwn, xeivnh se puri; e[ni pollw/' 
kruvptei, ejmoi; de; govon kai; khvdea lugra; tivqhsin.
«Figlio mio, Demofonte, la straniera in una grande fiamma
ti fa scomparire, e a me lascia pianto e affanno doloroso».
Il fuoco rende immortali, ma gli immortali dei dell’Olimpo se messi sul fuoco rischiano
di finire fusi in monetine di poco conto, cessando così, di fatto, di esistere. Solo riconvertiti
– non dal fuoco del crogiuolo ma dall’indulgenza della nuova fede – questi dei potranno, a
differenza del piccolo Demofonte, rimanere intatti e senza pena. Le tracce che abbiamo fin
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45 Cf., tra i molti casi, h.Ap. 341; Hes. Th. 693, e anche l’Inno a Gea - XXX - al v. 9, dove a[roura
ferevsbio" occupa la stessa sede metrica del nostro a[gousa ferevsbion: è evidente la ‘concomitanza
fonica’ tra le due espressioni (come anche Nonn. Dionysiaca XXVI 127 ouj poto;n h\lqon a[gousa
ferevsbion). E cf. anche Aesch., fr. 300,7 R. (ferevsbion Dhvmhtro"... stavcun), Antiph., fr. 1 PCG,
Arist., 391b 13: si rimanda a Richardson 1974, 298. Per un’interpretazione di phollis come bellows,
«soffietto», «mantice» nel nostro passo, cf. White 1998, 230 (e già LSJ).
46 «The follis depreciated progressively from the early years of the fourth century, and depreciated
sharply»: Jones 1959, 37. Esso è chiamato ‘datore di vita’ (qualcosa che ‘dà di che vivere’) «because by
Palladas’ day use of the debased copper currency was restricted to the purchases and transactions of
everyday life, gold being required for all official purposes»: Cameron 1965, 223.
qui rilevato porterebbero all’individuazione di una fonte captata ‘a banda larga’, in cui la
pratica dell’allusione lascia spazio ad una più ridotta collazione (e collocazione) di elemen-
ti che conducono, tutti, alle pagine dell’inno omerico. Si intenda: se davvero l’epigramma è
precipuamente fenomeno di erudizione metaletteraria e spazio minuscolo di laboratorio poe-
tico ‘a chiave’, destinato a farsi decrittare da un pubblico che contempli come proprio baga-
glio culturale anche un sistema di decodifica, non c’è altro testo che contenga – più dell’in-
no omerico – così tante spie radunate insieme in grado di chiarire il sottotesto linguistico e
concettuale utilizzato da Pallada. Il verso finale celebrerebbe l’ormai avvenuto slittamento
semantico: il crogiuolo e la moneta vengono personificati, il primo come soggetto agente in
un gesto che comporta animazione (rimpiazzando dunque la dea) e la seconda come ogget-
to di una metamorfosi ignea che toglie (invece di offrire)  valore e immortalità47. Ma al di là
di questa congetturale – e debole – possibilità, si è assistito una volta di più a un’inedita
fusione della materia omerica, un riadattamento a condizioni nuove, che sono certo poetiche,
formali e linguistiche, ma anche storicamente referenziali e autoreferenziali (l’esercizio del
mestiere del grammatikos, un angolo di strada di Alessandria, una zona franca per statue
fuori moda).
Cupe riflessioni sulla vita dell’uomo, sulla sua desolata condizione e sull’indeterminatez-
za della sorte, sono in Pallada frequenti48. Interessante testimonianza di un ulteriore possibi-
le melting pot tra culture e religioni diverse è un distico ad effetto, oltre che per la sua cru-
dezza, anche in virtù dei riverberi testuali che ne scaturiscono (X 58):
Gh'" ejpevbhn gumno;" gumnov" q∆ uJpo; gai'an a[peimi: 
kai; tiv mavthn mocqw' gumno;n oJrw'n to; tevlo"…
Dalla terra uscii nudo, nudo alla terra farò ritorno:
a che soffrire invano se nudo vedo il termine?
Piuttosto diffusa anche in ambito latino, la rappresentazione della nudità dell’uomo come
sintomo della sua pochezza si ritrova in un’iscrizione raccolta nei Carmina latina epigraphi-
ca, accostabile al distico di Pallada per la comune mancanza di una prospettiva escatologica
capace di dare senso alla miseria terrena49:
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47 Per ejn puri; qhvsei cf. anche Il. V 215 eij mh; ejgw; tavde tovxa faeinw/' ejn puri; qeivhn; oltre
che Il. XX 182 ejn ceri; qhvsei; Call., epigramma XX 3 ejn puri; qei'sa (entrambi a fine verso).
48 Cf. X 75, 78, 84, 85 (sull’inconsistenza della vita umana), 59, 79 (sull’ineluttabilità della morte),
62, 65, 80, 87, 96 (sulla Tyche).
49 CLE Bücheler 1494 (rinvenuta in coenobio S. Pauli via Ostiensi); ma cf. anche Sen. epist. XXII
14 e 15 nemo non ita exit e vita, tamquam modo intraverit, e nemo aliter quam quomodo natus est exit
e vita (Seneca parafrasa Epicuro, Sententiae Vaticanae 60); Prop. III 5,13; Philo, De specialibus legi-
bus I 295: gumno;" me;n gavr, qaumavsie, h\lqe", gumno;" de; pavlin a[pei".
Vos ego nunc moneo, semper qui vivitis avare:
nudus natura fueras a matre creatus,
nudus eris. obitis gratia nulla datur. 
Ma il passo rispetto al quale – e più che con ogni altro – Pallada sembra avere contratto
un debito, è la nota professione di fede di Giobbe 1,21:
Aujto;" gumno;" ejxh'lqon ejk koiliva" mhtrov" mou,
gumno;" kai; ajpeleuvsomai ejkei':
oJ kuvrio" e[dwken, oJ kuvrio" ajfeivlato: 
wJ" tw/' kurivw/ e[doxen, ou{tw" kai; ejgevneto:
Nudo uscii dal seno di mia madre
e nudo vi farò ritorno.
Il Signore ha dato, il Signore ha tolto,
ciò che al Signore piacque, ecco quel che è accaduto.
Frasi gnomiche possono godere di una loro diffusione anche al di fuori dell’ambito in cui
sono state prodotte, assumendo valore ‘sovraculturale’ di sentenza, e la fisionomia di un simi-
le testo è accomunabile a un’intera famiglia di espressioni dall’analogo profilo. Si ricordi
almeno un passaggio della prima lettera di Paolo a Timoteo (6, 7), dove il cristiano di Tarso
scrive che «nulla abbiamo portato in questo mondo e nulla possiamo portare via». Per limi-
tarci alla tradizione veterotestamentaria, occorre però fare appello anche a Ecclesiaste 5, 14:
kaqw;" ejxh'lqen ajpo; gastro;" mhtro;" aujtou' gumnov",
ejpistrevyei tou' poreuqh'nai wJ" h{kei
kai; oujde;n ouj lhvmyetai ejn movcqw/ aujtou',
i{na poreuqh/' ejn ceiri; aujtou'.
Come è uscito nudo dal grembo di sua madre, così se ne andrà di nuovo come era venu-
to, e dalle sue fatiche non ricaverà nulla da portar con sé.
La presenza in Ecclesiaste di ejn movcqw/ aujtou', al quale il tiv mavthn mocqw' del distico
parrebbe rimandare, rivelerebbe – è stato scritto – «totale identità concettuale con l’epigram-
ma di Pallada»50.
Ma è in Giobbe che l’anafora dell’aggettivo gumnov" avallerebbe l’ipotesi di una diretta
conoscenza del passo, in virtù anche di una generale tendenza, da parte dell’alessandrino,
verso una sorta di scolastica – e a volte pignola e pedante – precisione citazionista. Se dun-
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que siamo propensi a considerare Giobbe come modello, se ne deve anche segnalare la
distanza. Ci si trova qui di fronte a un esempio forte, sintomatico, di un procedimento ordi-
nario. Se infatti da un lato un’attitudine tipica dell’epigramma porta il poeta a riconoscere e
a ricollocare nel nuovo quadro di riferimento formale (l’epigramma, appunto) il valore gno-
mico di talune espressioni, la gnome viene però contestata, e l’autore si spinge fino a pale-
sarne la debolezza e l’inconsistenza a scopi didascalici. Potremmo chiamarlo un procedi-
mento con finalità distruttive, quello stesso che Pallada attua quando converte l’epigramma
funerario in un componimento di colorito scoptico, nel quale alle considerazioni di tono
meditativo sulla misera vita degli umani si alternano i lazzi contro le aspirazioni di perso-
naggi arrivisti e ridicoli (come Gessio)51. 
Qui lo sviluppo logico-sintattico si apre con l’articolazione di un pensiero concentrato nel
primo verso, e si chiude con il suo capovolgimento52. Il verso si costruisce però anche attor-
no a un esercizio di stile: il gioco allitterante del gamma è sottolineato dalla figura etimolo-
gica di «terra» (gh'" e gai'an) in poliptoto; e tutto questo è sostenuto al centro dell’esame-
tro dall’impalcatura ad incastro del chiasmo, con l’aggettivo gymnos che imprime un sigillo
di ‘nullità’ a un soggetto parlante diventato modello universale. Ma ecco che rimane viva,
come una sorta di agguato al senso comune, l’intenzione dissacratoria nella pointe del secon-
do verso, la volontà di mettere in poesia anche un cinismo che raffredda e spegne il tono
della lamentazione. Viceversa Giobbe sopporta, intonando la sua voce entro un sistema ordi-
nato dall’alternanza: il ‘finale’ di Pallada suona come una risposta all’inutile sofferenza di
Giobbe, una sorta di chiosa, di nota di commento al versetto biblico, uscita dalla penna di
chi non sa – e non vuole – giustificare un inutile martirio.
In una riproposizione variata del tema della vanitas il poeta sembra partire da una tradi-
zione e da intenzioni affatto differenti. Si tratta dell’epigramma X 45:
IL VIZIO DELLA POESIA: PALLADA FRA TRADIZIONE E ROVESCIAMENTO
- 83 -
51 Cf. gli epigrammi VII 681-688, su cui Cameron 19642. Non si tratta in verità di un procedimen-
to estraneo alla tradizione: cf., sempre nel libro VII dell’Antologia, gli epigrammi 317-320, 348, 353,
380, 401, 408, 455 (si rimanda a Galli 1987, 116s. e 131). Del resto proprio la poesia d’occasione, nor-
malmente ‘circostanziale’ e composta su precisa richiesta di una committenza, assume in Pallada il più
delle volte valore antifrastico. L’occasione poetica senza committente permette infatti di ribaltare con
caustica ironia le forme tradizionali: una dedica votiva (si rimanda in particolare a VI 85), il compianto
per un defunto, ecc.
52 Si pensi al mhde;n a[gan di VII 683: la tessera gnomica inserita in apertura viene negata e rove-
sciata nella chiusa con un ‘eccesso’ lessicale quale l’uso del verbo cesei'n, consueto nei comici, che
crea una figura di suono con il già menzionato Gevssio"; e cf. ancora gnw'qi seautovn di XI 349, non-
ché hJ mesovth" ga;r a[riston in X 51, dove la virtù dei medi è giustificata dal pericolo dell’indigen-
za e dal timore di peccare di hybris.
‘An mnhvmhn, a[nqrwpe, lavbh/", oJ pathvr se tiv poiw'n  
e[speiren, pauvsh/ th'" megalofrosuvnh".   
ajll∆ oJ Plavtwn soi; tu'fon ojneirwvsswn ejnevfusen  
ajqavnatovn se levgwn kai; futo;n oujravnion.  
ejk phlou' gevgona". tiv fronei'" mevga… tou'to me;n ou{tw"  
ei\p∆ a[n ti" kosmw'n plavsmati semnotevrw/.  
eij de; lovgon zhtei'" to;n ajlhqinovn, ejx ajkolavstou  
lagneiva" gevgona" kai; miara'" rJanivdo". 
Se ti ricordi, uomo, come ha fatto tuo padre a seminarti
smetterai la superbia. Ma Platone
vaneggiando in te infuse un’illusione, chiamandoti
immortale, e ‘pianta celeste’.
Nato dal fango, sei, di che ti vanti? Lo direbbe così,
chi abbellisse il fatto in forma un po’ più nobile.
Ma se cerchi la verità… sei nato da un coito
dissoluto, e da una goccia immonda.
La persona loquens – che immaginiamo essere il poeta stesso – si rivolge a un generico
‘tu’ che dovrebbe comprendere l’umanità nella sua interezza. Scriveva Wolfgang Zerwes:
«so wird man das a[nqrwpe in v. 1 generell verstehen dürfen: jeder Leser soll sich getroffen
fühlen», lasciando però aperta l’ipotesi che si potesse trattare di una Anrede rivolta a «ein
einzelner Mensch», verosimilmente un filosofo platonico53.
Ancora una citazione ‘a viso aperto’ – Platone – e ancora gli amati giochi di parole: tu'fon
al v. 3 anticipa futovn del v. 4, quasi a suggerire che la «pianta» dell’uomo è una mera illusio-
ne. Menzionando con una certa severità il ‘sognante’ (ojneirwvsswn) filosofo ateniese, Pallada
rimanda a un passo facilmente riconoscibile, relativo alla natura di derivazione divina del-
l’anima umana, e all’esercizio del sapere e della ricerca di verità come mezzo per partecipa-
re al meglio della propria parte celeste. Il passo è in Timeo 90a (trad. di C. Giarratano):
to; de; dh; peri; tou' kuriwtavtou par∆ hJmi'n yuch'" ei[dou" dianoei'sqai dei' th/'de,
wJ" a[ra aujto; daivmona qeo;" eJkavstw/ devdwken, tou'to o} dhv famen oijkei'n me;n
hJmw'n ejp∆ a[krw/ tw/' swvmati, pro;" de; th;n ejn oujranw/' suggevneian ajpo; gh'"
hJma'" ai[rein wJ" o[nta" futo;n oujk e[ggeion ajlla; oujravnion...
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53 Si cita da p. 257. Per la critica contro un uso generico del (neo)platonismo cf. anche l’epigram-
ma XI 305: «Figlio dell’impudenza, ignorantissimo, nutrito di stoltezza, / cosa fai l’altezzoso, dimmi,
che non sai niente? / Fra i maestri di scuola fai il platonico (Platwnikov"): se ti si chiede delle / dot-
trine di Platone, torni a fare il grammatico. / Dall’uno scappi all’altro: non possiedi competenze nel-
l’arte / della grammatica, né sei platonico». 
E della specie più alta dell’anima umana convien pensare che questa parte, della quale
diciamo che abita nella sommità del nostro corpo, dio l’abbia data a ciascuno come un
genio tutelare, e che essa ci solleva da terra alla nostra parentela nel cielo, come pian-
te non terrene ma celesti…
Il poeta riprende le due parole-chiave del passo platonico, futovn e oujravnion: l’essere
«pianta» e la sua origine ultraterrena (oujk e[ggeion). È evidente il disegno derisorio: Palla-
da oppone una supposta tensione verso l’alto – la parte più alta dell’anima che ha sede
all’apice del soma, il cielo come «luogo d’origine» – al basso più volgare, costruendo due
poli opposti che stanno come su una verticale. Le parti basse del corpo, evocate nei due versi
che chiudono il componimento, e il fango come sostanza ‘pesante’ sono contrapposti all’ou-
jranov" con il quale, a detta di Platone, il genere umano sarebbe imparentato.
Ma a scanso di velleitari equivoci, al lettore viene ricordato al v. 5 di essere venuto al
mondo ejk phlou'. La nascita del genere umano dalla terra è motivo corrente, e trova origi-
ne nell’idea che per primo Prometeo plasmò l’uomo con acqua e fango: nella referenza al
mito dell’antropogonia più antica tra quelle a noi note, Aristofane definisce gli uomini plav-
smata phlou', «impasto di fango» (al v. 686 degli Uccelli), e il verbo plavssw è vocabolo
ordinario per indicare il gesto creatore di Prometeo54. Si scopre perciò che al verso 6 del-
l’epigramma, a un’espressione come kosmw'n plavsmati semnotevrw/, Pallada affida una
valenza anfibologica rinviante da un lato ad un effetto dello stile (il fatto di «indorare la cosa
per decenza», come traduce F.M. Pontani) e dall’altro alla triste verità che gli uomini sono
essi stessi «figure di fango», plavsmata appunto55. 
Non sarà da escludere – se non altro come esempio di ‘affinità’ culturale – un testo che
presenta di fatto l’unica espressione rintracciabile che sia nel contempo identica ad litteram
e insieme riferita alla genesi dell’uomo, ancora un passo di Giobbe (33,6: lasciando da parte
i numerosissimi commentarii in Iob, in cui il brano fa necessariamente la sua comparsa)56:
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54 L’associazione più antica tra la figura di Prometeo (che Aristofane non nomina) e la sua creatu-
ra è nel comico Filemone, fr. 93, 1 PCG Promhqeuv", o}n levgous∆ hJma'" plavsai; cf. anche Apollod.
I 7,1; Paus. X 4,4 tou' phlou' levgousin ejx ou| kai; a{pan uJpo; tou' Promhqevw" to; gevno" plasqh'-
nai tw'n ajnqrwvpwn; Lucian. DDeor. 5,1 tou;" ajnqrwvpou" e[plasa"; anche Herod. II 28-29 e Clem.
Al. Strom. V 14,99. Per il tema dell’antropogonia, mai veramente sviluppato dalla cultura greca, si
rimanda a Scarpi 1996, 452s., e a Dunbar 1995, 429s.; si veda anche Zerwes 1956, 256.
55 Assimilabili addirittura alle bestie, se Callimaco - in apertura del Giambo 2 (fr. 192 Pfeiffer, vv.
1-3) - ricordava che in una prebabelica condizione di unilinguismo tutti gli esseri viventi, ivi compre-
so, appunto, il «fango di Prometeo» (oJ phlo;" oJ Promhvqeio") erano accomunati da un medesimo
idioma (trad. di G.B.D’Alessio): «Era l’età in cui la stirpe alata / e la marina e quella dei quadrupedi
così / parlavano come il prometeico fango…». Per Callimaco cf. anche il fr. 493 Pfeiffer. Si veda anche,
di Pallada, l’epigramma XI 349: ojlivgon phlo;n tou' swvmato".
56 Cf. anche Suda e 1813,7. 
ejk phlou' dihvrtisai su; wJ" kai; ejgwv, 
ejk tou' aujtou' dihrtivsmeqa.
Sei stato modellato dal fango, e anch’io:
dallo stesso elemento siamo stati formati.
Se si tiene presente la tecnica con la quale normalmente Pallada va allestendo i suoi bre-
vissimi condensati retorici, non è da scartare l’ipotesi che anche in questo caso un patrimonio
di luoghi comuni abbia potuto imporsi come filtro dal quale distillare l’immagine, a mostra-
re una volta di più che in quegli anni almeno Atene non era così distante da Gerusalemme57. 
Ma un altro dato conduce a riconsiderare il generico vocativo (a[nqrwpe) del v. 1 e a rileg-
gere l’intero epigramma da una prospettiva inedita. Riprendendo l’amatissimo Platone, scri-
ve il filosofo Temistio nella sua Orazione XIII (170A 7-B 1, databile al 376 – trad., qui e
sotto, di R. Maisano):
oJ qeo;" de; dunavmei dia; tou'to pavntwn uJperterei' kai; ajreth/', kai; o{sti" ejkeivnw/
paraplhvsio" ejn th/' gh/', ou|to" futo;n oujk e[ggeion, ajll∆ oujravnion.
Proprio per questo Dio è superiore a tutti per potenza e virtù, e chi è simile a lui sulla
terra ‘non è pianta terrena ma celeste’.
Già egli aveva sviluppato una riflessione simile nell’Orazione XXVII, 339D 4-7 (del
355)58:
Eij de; pro;" eJauto;n oJra/'" kai; o{pw" seautou' e[sh/ beltivwn, a[llo au\ soi futo;n
zhthtevon oujk e[ggeion, ajll∆ oujravnion...
Se invece la tua attenzione è rivolta a te stesso e a quello che può essere meglio per te,
allora devi cercare un’altra pianta, ‘non terrena ma celeste’...
Temistio allude dunque per due volte al passo del Timeo che Pallada per sua stessa
ammissione ha embricato al verso 4 dell’epigramma59. Sarà utile una breve deviazione.
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57 È anche possibile che la convergenza tra universo platonico-pagano e teoria cristiana (che si
realizza proprio grazie all’evocazione del fango) abbia un valore aggressivo aggiunto, cercato e perse-
guito ad arte.
58 Per cronologia, bibliografia e traduzione si rimanda a Maisano 1995 (cronologia alle pp. 107-
109); per Platone cf. Maisano 1994.
59 Non solo, forse, per una singolare coincidenza Temistio poche righe sopra, nel discorso XXVII
(338A-B), rimemora il mito di Prometeo e di Epimeteo: Prometeo «prese a plasmare gli esseri viven-
ti, dando ad essi la forma con la mescolanza di terra e fuoco ed elementi affini» (kai; oJ me;n ta; zw/'a
dievplatte kai; xuneuvqune mivsgwn ejk gh'" kai; puro;" kai; tw'n ejkeivnoi" xumfuvlwn). Si veda
anche Eusebio di Cesarea, Praeparatio evangelica VIII 14,66 movnh ga;r hJ JElla;" ajyeudw'" ajnqrw-
pogonei' «futo;n oujravnion» kai; blavsthma qei'on hjkribwmevnon; Syn. De providentia I 10,61. 
Come già sostenuto da Angelo Mai – che scoprì ed editò nel 1816 l’orazione XXXIV –, e
come ribadito convincentemente da Alan Cameron, Pallada dedicò proprio a Temistio un
altro polemico e apparentemente ermetico epigramma (XI 292)60:
“Antugo" oujranivh" uJperhvmeno" ej" povqon h\lqe"
a[ntugo" ajrgurevh": ai\sco" ajpeirevsion:
h\sqav pote kreivsswn, au\qi" d∆ ejgevnou polu; ceivrwn.
deu'r∆ ajnavbhqi kavtw, nu'n ga;r a[nw katevbh". 
Stavi seduto su un carro celeste, e hai avuto voglia
di un carro inargentato: onta infinita;
da superiore che eri, sei, al contrario, scaduto molto.
Sali qui in basso, perché sei sceso in alto!
Qui il bersaglio è celato sotto una coltre di parole che non lo rendono però del tutto invi-
sibile. Rivolgendosi a un ‘tu’ innominato, Pallada lancia strali avendo bene in mente la sua
preda. Temistio nel 384 aveva accettato di diventare prefetto di Costantinopoli, allora sotto
l’egida dell’imperatore Teodosio, e il caustico Pallada non mancò di imputargli il fatto di
avere ceduto alle lusinghe di un carro d’argento (il carro speciale destinato al prefetto citta-
dino) rinunciando al carro d’oro del filosofo ‘celeste’ (antyx vale qui sia «volta celeste» che
«carro»). Pallada esorta Temistio a rialzarsi tornando all’umiltà degli studi. L’alta carica
politica l’ha in realtà inclinato verso meno elevati interessi, allontanandolo dall’ideale filo-
sofico del bios theoretikos – e l’ha asservito a un imperatore fortemente antipagano –, tanto
da farlo divenire agli occhi dei suoi contemporanei un ai\sco" ajpeirevsion. Nel piccolo
affresco ‘a gambe all’aria’ anche questa espressione rimane lontana da un valore di innocui-
tà. Si tratta infatti con ogni probabilità della contropartita satirica di una formula destinata
agli alti funzionari, i quali, secondo le modalità del pubblico elogio, potevano venire defini-
ti eu\co" ajpeirevsion, un «vanto senza limiti», come si dice di Plutarco – un funzionario di
Megara – e verosimilmente anche di altri61.
Temistio si era sentito tanto imbarazzato dall’accettazione dell’incarico da doversi giu-
stificare con un discorso (Or. XXXIV) nel quale cercava di dare conto della coerenza del suo
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60 I versi 3-4 sono tradotti da uno degli Epigrammata Bobiensia (50): Sursum peior eras, escen-
dens sed mage peior. / Scande deorsum iterum, descendisti qui<a> sursum (cf. Cameron 1965, 225s.;
ciò farebbe supporre che Pallada fosse noto già alla fine del quarto secolo anche in Italia e in Gallia:
Cameron 1993, 90 e 262; ma contro l’esistenza di un’antologia che comprendesse anche Pallada (con,
tra gli altri, Meleagro, Filippo e Rufino) e fosse conosciuta da Ausonio e dagli autori dei Bobiensia cf.
Lauxtermann 1997).
61 L’espressione è al v. 2 di un epigramma in distici su una base trovata a Megara (Kaibel 909b),
verosimilmente del IV sec.: si rimanda a Robert 1948, 94 e 98s.
comportamento, e nella cui chiusa poneva se stesso in una posizione mediana rispetto
all’‘alto’ in cui si collocherebbe il maestro Platone. Il gioco consapevole e non ironico tra
l’alto e il basso rimanda non allusivamente all’opposizione tra due diversi atteggiamenti del-
l’anima, già resi consueti dall’immagine platonica del carro alato in Phaedr. 246a ss. (e si
veda 248a: l’anima che guida l’auriga verso le regioni celesti), e ribaditi da Plotino nella rap-
presentazione di una via che conduce o verso il basso o verso l’alto (IV 8,1,11-39: cita Era-
clito, Empedocle e Platone). L’antitesi piacque a Pallada, il quale non mancò di riprodurla
nella chiusa di XI 292. Così Temistio scriveva nella Orazione XXXIV 30,4-11 (del 385: A
chi lo accusa per aver accettato la prefettura urbana):
... ajll∆ ejnnovei to; a[nw kai; kavtw wJ" oujc aJplou'n. ajll∆ ∆Epivkouro" me;n mikrov",
kai; o{sti" zhlwth;" ∆Epikouvrou, sarko;" hJdonh;n teqaumakwv", Plavtwn de; a[nw ajeiv,
kai; o{sti" e{petai Plavtwni, th;n pro;" qeo;n oJmoivwsin metadiwvkwn. hJmei'" de; ejn
metaicmivw/, ajgapw'nte", eij pote; me;n a[nw ei[hmen, pote; de; kavtw. kai; to; kavtw
de; hJmw'n ouj pantavpasi kavtw ejstivn, ajll∆ a[nwqen ejxh'ptai kai; ajpeuquvnetai.
… pensa invece che ‘alto’ e ‘basso’ sono concetti complessi. Piuttosto è meschino Epicuro,
e con lui ogni suo seguace che apprezzi il piacere del corpo, mentre Platone è sempre in
alto, e con lui chiunque segue Platone cercando di essere simile a Dio. Quanto a me, sono
a mezza strada, e mi piace poter essere ora in alto, ora in basso. Ma il mio stare in basso
non è propriamente il livello inferiore, anzi deriva dall’alto, e in alto tende a ritornare.
Quale che sia la priorità da assegnare a ciascuno, i due testi – che forse «riecheggiano i
modi della disputa quali correvano nella capitale» Costantinopoli62 – rimandano volutamen-
te uno all’altro, e si costruiscono come una sorta di botta e risposta su kavtw e su a[nw63. 
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62 Si veda Garzya 1983, 207s.: sarebbe per lui impensabile immaginare che la polemica sia stata
innescata dall’oscuro Pallada; cf. anche la nota 21 alla p. 209: «L’or. 34 è tipica per la presenza ripetu-
ta, talvolta con variazioni, della coppia ajnabaivnein - katabaivnein» (sez. 1,14-16: esaltare la filosofia;
sez. 9 e 10; 19,11-12 ecc., ma cf. Franke 1899, 26ss. e 36: Ep., de quo agimus, scriptum esse, dum
Themistius est P. V. Cpolis, et modi imperativi et vocula v. 4. nu'n testantur; il Franke deduce quindi che
l’epigramma sia stato scritto priore parte anni 384, fortasse mensibus duobus prioribus huius anni).
63 Si rimanda a Cameron 1965, 220-223: per Cameron si deve supporre che Pallada si stia facendo
beffe della retorica di Temistio. Cf. anche Zerwes 1956, 201-205 e Dagron 1968, 26 e 50s. (che come
già Franke danno però la priorità al testo di Pallada considerando l’orazione di Temistio una risposta a
quella provocazione; così anche Attisani Bonanno 1958, 120s.). Per Angelo Mai cf., oltre a Maisano
1995, 74, Penella 2000, 38 (e 230, nota 39), che pure valuta come più antico il testo di Pallada e più in
generale considera diffusa tra i detrattori di Temistio la critica sull’‘alto’ e sul ‘basso’. Si rimanda anche
all’apparato del Dindorf alle Themistii Orationes - alle pagine 471s.: Dindorf cita lo stesso Mai a pro-
posito dell’attacco di Temistio ai seguaci dell’epicureismo, secondo Mai (ma non solo) rivolte a Palla-
da stesso: Hoc quoque dicitur in Palladam, quem vitae solutioris fuisse, satis indicant plura eiusdem
Alla luce di quanto è emerso, dovremmo forse ripensare la generica identità del destina-
tario di X 45, dandogli il nome di Temistio. Nessuno più di lui, del resto, aveva ricevuto su
di sé il sigillo della filosofia platonica. Acquisirebbe dunque senso anche il soiv di v. 3, deci-
samente fuori posto se indicasse l’umanità intera e non designasse «ein einzelner Mensch»,
una singola persona, come già ipotizzava Zerwes. Pallada, in polemica con Temistio, ironiz-
zando forse anche al v. 6 (il riferimento all’eleganza dello stile) con chi era stato definito
basileu;" tw'n lovgwn64, sferrerebbe il suo attacco senza ‘indorare’ e abbellire di eleganze
retoriche una verità scomoda. Il poeta adopera il passo platonico che il filosofo ben conosce-
va e aveva caro, costruendo anche in questo caso (come in XI 292) un sistema assiale che in
un percorso dall’elevato all’infimo finisce per collocare il suo nemico fino nel fango, sotto-
lineandone la comune, immonda origine. In Paflagonia Temistio era nato nel 317, e in Pafla-
gonia dovette pronunciare anche l’orazione XXVII sui maestri e le scuole famose65: come
già proposto da Luigia Achillea Stella, il grugno del Paflàgone che Pallada non sopporta di
vedere senza farsi scappare un epigramma (XI 340) potrebbe essere, ancora, quello di Temi-
stio66.
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turpicula epigrammata in Anthologia; Mai continua: hic locus est adscribendi epigrammatis Palladae
poetae in Themistium, quod praecipuam occasionem huic Orationi componendae dedisse videtur…; si
vedano anche le pagine 444 e 482. Ma sull’appartenenza del poeta all’epicureismo è necessaria caute-
la, e affrettata ci pare la nota 109 di Maisano 1995, 1026: «Pallada, principale accusatore di Temistio,
era egli stesso un epicureo, come rivelano alcuni suoi epigrammi tramandati nell’Antologia Palatina»;
cf. anche Schneider 1966, 17 (ritiene che Temistio si stia rivolgendo a Pallada), e 145s.: «Die schlechte
Einschätzung von Epikurs Philosophie war traditionell… Der zhlwth;" ∆Epikouvrou ist sicher Palladas,
der in vielen Epigrammen epikureisches Gedankengut vertritt». Sarà utile ricordare un’icastica ma effi-
cace affermazione di Luck 1958, 457: «Fragments of differents philosophies follow each other abrup-
tly»; il precetto del lathe biosas viene comunque celebrato da Pallada in XV 20.
64 È la definizione data da Gregorio Nazianzeno nella sua Epistola XXIV (il titolo è in verità piut-
tosto comune, cf. Robert 1948, 95s.: l’espressione di ‘re dell’eloquenza’ «était donc un titre que la flat-
terie employait… pour les grands rhéteurs»).
65 Cf. Maisano 1995, 891. Lo stesso Eugenio, maestro di filosofia e padre di Temistio, non disde-
gnava per le sue lezioni - oltre all’uso di autori non ‘canonici’ come i poeti tragici - Saffo e Pindaro:
cf. Or. XX 236C (cf. anche Cameron 1970, 307, nota 2).
66 «Temistio potrebbe venir detto “Paflagone” in quanto oriundo della Paflagonia… L’epiteto
potrebbe esser stato suggerito a Pallada da Aristofane, che sotto questo pseudonimo sferza sanguinosa-
mente Cleone nei Cavalieri: pantavgaqoç sarebbe in tal caso aggettivo non nome proprio come è stato
finora inteso» (331, nota 1; si rimanda anche alla nota al testo in Aubreton 1972: vi si suppone che si
tratti di un uomo politico del tempo; in posizione mediana è la traduzione di XI 340 di García Gual 1973,
46: «Pero cuando pasa ante mis ojos el mascarón del muy ilustre… Paflagonio» - corsivo nostro). Si
tenga conto del fatto che almeno in linea di principio «in qualità di “compagno al servizio delle Muse”,
nessun amministratore poteva fraintendere un complimento o ignorare una sfida rivoltigli sotto forma di
reminiscenza classica» (cf. Brown 1995, 58, e più in generale il capitolo «Paidèia» e potere, 51-102).
Ambiguità e rovesciamento, uso di un lessico di scuola fortemente caratterizzato dalla
presenza dei classici, dunque, ma insieme anche una sostanziale incapacità di racchiudere
quell’antico e oramai tramontato universo linguistico e ideologico nell’illusoria certezza di
un sistema destinato a durare. Al poeta Pallada non basta l’arte. Né l’artificio, che sostiene
nei mille calembours la sua scrittura, risulta sottratto al debito da pagare nei confronti del
tempo presente. Così il rovesciamento diviene una sorta di necessità storica. L’innesto di tes-
sere che vengono dal passato (Omero, Pindaro, Platone, Callimaco, anche Epicuro e Anacre-
onte)67 o il ricorso a una precettistica ebraico-cristiana dentro un mosaico che ritrae un uni-
verso stravolto non può che rivelare una fusione imperfetta, una costante difficoltà di adat-
tamento dell’antico al nuovo, in un tentativo che si circonda, alla fine, di un’aura di sconfit-
ta. La passione per la poesia è diventata nosos, e al critico che voglia trovare il senso di
un’operazione lontana dalla moda dei centoni non resterà che fare ricorso a una inevitabile
storicizzazione, tentando di aggrapparsi – per penetrare il senso di questa poesia – proprio a
quegli elementi contestuali dai quali aveva sperato, al principio della ricerca, di poter esula-
re; ossia il quotidiano, il biografico, il privato, sullo sfondo di una nuova e inevitabilmente
sincretistica geografia culturale. Sopra il cielo di questo variegato universo di codici di rife-
rimento – una società che cambia, ideologie mutate e compromesse, come nel caso di Temi-
stio – le «petites bribes de luxe intellectuel» brillano di bagliori da fine della festa.
Si vuole concludere con due Witze di tradizione classica, che hanno entrambi a che fare
con lo spirito bilioso del poeta e che offrono un minimo esempio della sua non ancora son-
data fortuna. La vicenda della Carmen di Prosper Mérimée (novella del 1845) è stata resa
celebre dalla versione scenico-musicale di Bizet. Ma a esergo delle avventure della zingara
fatale, Mérimée appone un distico di Pallada, niente affatto edificante, e tuttavia in linea con
un altro soggetto frequente nei suoi epigrammi – che qui non è stato preso in esame –: un
sentimento di scoperta misoginia. Nell’intraducibile gioco di parole tra thalamos e thanatos
Mérimée intendeva forse sintetizzare il carattere e il destino della bella Carmen (XI 381)68:
Pa'sa gunh; covlo" ejstivn: e[cei d∆ ajgaqa;" duvo w{ra", 
th;n mivan ejn qalavmw/, th;n mivan ejn qanavtw/.
La donna è come il fiele: però ha due ore buone,
una nel letto, l’altra nella morte.
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67 Cf. il modello dell’anacreontica VII sviluppato in XI 54.
68 Niente affatto innocuo dal punto di vista della tradizione - una frase probabilmente proverbiale,
ma già in Hippon. fr. 68 West duv∆ hJmevrai gunaikov" eijsin h{distai, // o{tan gamh'i ti" kajkfevrhi
teqnhkui'an - il distico ha paralleli comici (cf. Raines 1946, 97, nota 67, Degani 1984, 79s.). Per l’in-
teresse di Ezra Pound (e non solo) nei confronti dei due versi cf. Baldwin 1985, 268s. e Braden 1993.
Devo ad Alessandro Fo alcuni efficaci suggerimenti per riprodurre il gioco dell’originale: «matrimo-
nio/pandemonio» e soprattutto «letto/cataletto».
Il secondo epigramma ci porta là dove aveva preso avvio il nostro discorso (il poeta non
riesce a stare zitto, animato dalla sua sempre viva indignatio69 come a riaffermare che di
fronte a certe cose è difficile non scrivere versi), e si apre su un proverbio ben attestato nelle
raccolte dei paremiografi70, ma che sembra avere in Pallada la sua unica certificazione lette-
raria (ancora una volta a dimostrazione del fatto che egli amava convogliare entro una sola
miscela ingredienti linguistici di provenienza diversa). Il motto ha costruito la fortuna di due
comici e di un editore dei nostri giorni: è probabile che costoro non sappiano di dovere a un
oscuro poeta di Alessandria un briciolo della loro buona sorte (X 49):
Kai; muvrmhki colh;n kai; sevrfw/ fasi;n ejnei'nai:  
ei\ta colh;n me;n e[cei zw'/a ta; faulovtata,  
ejkkei'sqai d∆ ejme; pa'si colh;n mh; scovnta keleuvei",  
wJ" mhde; yiloi'" rJhvmasin ajntadikei'n  
tou;" e[rgoi" ajdikou'nta"… ajpofravxanta dehvsei  
loipo;n oJloscoivnw/ to; stovma mhde; pnevein.
Anche nelle formiche e nei moschini c’è ira, dicono:
l’ira c’è pure in esseri da niente.
E inviti me ad espormi a tutti senza mostrare ira,
tanto da non ribattere con nude
parole a chi è ingiusto a fatti? Dovrò cucirmi la bocca
con un giunco71, da adesso in poi, e non fiatare più!
Non diversamente da Pallada, dunque, anche le formiche, nel loro piccolo…
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69 Sotto questo aspetto Pallada può ricordare il «rancore da emarginato» del ‘primo’ Giovenale, su
cui Bellandi 1980.
70 Cf. schol. Ar. V. 352; Apostol. VII 18 (leggermente variato in VIII 25), Zen. III 70, Greg.Cypr.
II 35, Diogenian. I 12 e anche Suda " 256. Sul potere delle bestiole cf. anche Pallada IX 503 (su cui si
veda Barbieri 2002).
71 Cf., per l’immagine, anche Aeschin. II 21.
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